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Z PROBLEMATYKI GATUNKU I STYLU 
W buddyzmie zen szczególnie mocno podkreśla się wagę indywidualnego doświad-
czenia, wglądu będącego owocem zdeterminowanej praktyki medytacyjnej, utrzymują-
cej umysł w stanie czystej świadomości. Doświadczenie religijne adepta opiera się na 
indywidualnym, choć jednocześnie ponadjednostkowym wglądzie, nie może się inspi-
rować tylko doznaniami Mistrza lub jego słowami, gdyż „słowa i nauka są tylko tra-
twą, a nie drugim brzegiem”1. Mimo nieufności do medium słowa, problem znalezienia 
najlepszego sposobu przekazu mądrości w mniejszym lub większym stopniu ciągle 
powraca do środków werbalnych. Jak powiada pierwszy patriarcha zen w Chinach – 
Bodhidharma: 
„Nawet jeśli potrafiłbyś objaśniać tysiące sutr i szastr2, dopóki nie postrzegasz własnej natury 
są to tylko nauki śmiertelnika, a nie buddy. Prawdziwa Droga jest rzeczą najwyższą. Nie może 
być wyrażona słowami. Jaki więc pożytek z pism? (...) 
Kiedy wiesz, że wszystko pochodzi z umysłu, nie przywiązujesz się. Przywiązany, nie jesteś 
świadomy. Ale kiedy dostrzegasz własną naturę, cały Kanon staje się zaledwie jakąś opowieścią. 
Jego tysiące sutr i szastr są tylko sumą czystego umysłu. (...) 
Ostateczna prawda znajduje się poza słowami”3. 
Paradoks ostatniego zdania polega na tym, że wyrażony został właśnie słowami. 
Atak na słowa odbył się poprzez słowa... 
W buddyzmie zen formalna praktyka odnosi się nie tylko do medytacji i okresów 
pracy, ale również obejmuje studiowanie pism i komentarzy do sutr pozostawionych 
                                                        
1 J. K w o n g, Czysty umysł [w:] Droga zen, Warszawa 1988, nr 1, s. 3. 
2 Zob. B o d h i d h a r m a, Kazania, tłum. z języka angielskiego M. F o s t o w i c z - Z a h o r s k i, Wro-
cław 1997, s. 32. 
„Tysiące sutr i szastr” to Katalog Chińskiego Kanonu Buddyjskiego, czyli Tripitaki, sporządzony na 
początku VI wieku n.e., wymienia 2213 różnych dzieł, spośród nich 1600 sutr. Od tego czasu wiele sutr 
dodano do Kanonu, ale również wiele zaginęło. Aktualnie Kanon zawiera 1662 dzieła. 
3 Ibidem, s. 31–32. 
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przez Buddę Śakjamuniego i jego następców nauczających dharmę. Nie można więc 
powiedzieć, że słowo jest w tej tradycji nieistotne. Jak mówił Bodhidharma: 
„Wiele szlaków prowadzi ku Ścieżce, ale podstawowe są tylko dwa: rozum i praktyka. Wej-
ście przez rozum oznacza poznanie prawdy za pomocą instrukcji i uwierzenia, że wszystkie żyją-
ce istoty posiadają tę samą naturę, która jednak nie jest widoczna, gdyż przesłaniają ją wrażenia 
i iluzje. Ci, którzy odchodzą od iluzji do rzeczywistości, którzy medytują przed ścianami nieo-
becność tego, co własne i cudze, tożsamość zwykłych ludzi i mędrców, i których nie poruszają 
nawet pisma, pozostają w całkowitej, nie dającej się wyrazić zgodzie z rozumem”4. 
Często w anegdotach zen słyszy się o doznaniu przez mnicha nagłego oświecenia 
po usłyszeniu na przykład fragmentu sutry czy pouczenia Mistrza. Tak właśnie stało 
się z np. Szóstym Patriarchą – Hui Nengiem (jap. Daikan Eno; 638–713 r.). Tradycyjny 
przekaz zen obfituje w opowieści o nim, że był niepiśmienny, a mimo to doznał wiel-
kiego przebudzenia, słysząc w młodości fragment Diamentowej sutry5.  
Są szkoły w buddyzmie kładące większy nacisk na praktykę medytacji, inne zaś 
zwracają uwagę na intelektualną ścieżkę. 
A jednak pozostawiając paradoks „bycia w słowach” i „przekraczania słów” na pla-
nie dalszym, szczególną rolę w nauczaniu dharmy pełnią właśnie sutry, siastry i inne 
komentarze do pism buddyjskich zarówno prozatorskich, jak i poetyckich, pozostawio-
nych nie tylko przez samego, historycznie pojmowanego, Buddę Śakjamuniego, ale 
także wielu patriarchów, mistrzów medytacji, aż po duchowych nauczycieli czasów 
współczesnych. Mowa tu oczywiście o teishõ, mowie dharmy czy też mondo. Każda 
z tych form wypowiedzi posiada wyróżniające je od pozostałych quasi-gatunkowe 
cechy i w każdej można wyróżnić środki retorycznego wyrazu, każda wreszcie ma 
nieco inne znaczenie; szczególne w pragmatycznych celach ich zastosowania widoczne 
są pomiędzy teishõ, mową dharmy, a mondo określone różnice. Niekiedy sądzi się, że 
religijne wypowiedzi buddyzmu mają zbliżoną specyfikę do chrześcijańskich kazań, 
przypowieści. Nie jest to opinia precyzyjna, wynika zaś prawdopodobnie z trudności 
translatorskich. Jeśli już mówi się np. o tzw. Kazaniu na górze Jezusa i Kazaniu 
o ogniu Buddy, czy kazaniach Mistrza Eckharta lub kazaniach Bodhidharmy, trzeba 
pamiętać o odmienności filozoficznych systemów, które w formach tych się przejawia-
ją, o wieloaspektowych uwarunkowaniach, czasami wyraźnie odmiennych względem 
siebie, koncepcjach „słowa”. Najkrócej mówiąc, w tradycji judeochrześcijańskiej słowo 
jest Logosem, wcielonym Bogiem, świętą rzeczywistością przeistaczającą się w dogmat i 
prawdę objawioną. W tradycji buddyjskiej używanie słów ma inne konsekwencje: przez 
sutrę dokonuje się przybliżanie duchowej prawdy, przez siastrę komentowanie moral-
nych uwarunkowań praktyki, przez mantrę kult oświeconych energii6. 
Thomas Merton w Zen i ptakach żądzy tak ujął tę różnicę: 
„Zen wszakże stanowczo opiera się wszelkim pokusom łatwej komunikatywności. Paradoks 
i przemoc mają w naukach i praktyce zenu ten cel przede wszystkim, by wysadzić w powietrze 
fundament gotowego wytłumaczenia i kojącego symbolu i uwalniać w ten sposób ucznia od jego 
rzekomego »doświadczenia«. Doświadczenie chrześcijańskie jest możliwe do przyjęcia, dopóki 
                                                        
4 Ibidem, s. 15. 
5 P. K a p l e a u, Trzy filary zen, tłum. J. Dobrowolski, Warszawa 1988, s. 315. 
6 Zob. Przypowieść o lampie: zgaśnięcie pożądania [w:] Buddyzm, wybór tekstów i opracowanie 
J. S i e r a d z a n, W. J a w o r s k i, M. D z i w i s z, Kraków 1987, s. 67; B o d h i d h a r m a, Kazania; Mistrz 
Eckhart, Traktaty, przeł. i oprac. W. S z y m o n a, Poznań 1987. 
 95 
zgadza się z ustalonym wzorcem teologicznym i symbolicznym. Doświadczenie zenistyczne jest 
możliwe do przyjęcia tylko na podstawie jego absolutnej niepowtarzalności, a przecież musi być 
jakoś przekazywalne. Jak? (...) 
Otóż to, co komunikuje się w zenie, nie jest żadną wiadomością. Nie jest to po prostu »sło-
wo«, choćby nawet było to »Słowo Pańskie«. To nie jest jakieś »coś«. Zen nie przynosi »nowin«, 
których by się wcześniej nie miało, a dotyczących czegoś, o czym się jeszcze nie wiedziało. Tym, 
co komunikuje zen jest pewna wiedza, już potencjalnie obecna, ale jeszcze nie uświadamiająca 
sobie swego istnienia. Zen nie jest więc kerygmą, lecz uprzytomnieniem sobie, nie jest objawie-
niem, lecz świadomością, nie jest wiadomością od Ojca, który posłał na świat swego Syna, lecz 
poznaniem ontologicznej podstawy naszego bycia tu i teraz, pośród świata”7. 
Teishõ  
Teishõ – określenie pochodzi z języka japońskiego – i dosłownie oznacza komen-
tarz wygłoszony przez mistrza zen, ukazujący zrozumienie poza dyskursywną erudy-
cją8. Jego wygłoszenie ściśle wiąże się z ceremonialnym rytuałem, który jest manife-
stacją przebudzonej dharmy. W tym miejscu warto przytoczyć fragment wspomnienia 
jednego z uczniów zen pochodzącego z Europy, który część swego życia spędził 
w Japonii w klasztorze Obaku-San, Roshiego Sengoku. Claude Durix, bo o nim tu 
mowa, tak wspomina rytuał wygłaszanego teishõ:  
„MÓJ MISTRZ, Roshi Sengoku, który nie miał w sobie nic z niewolnika rytuałów, przywią-
zywał wielką wagę do ceremoniału teishõ, komentarza do pism, który stanowi nieodłączny ele-
ment życia zen. Odbywało się to zawsze bardzo uroczyście. Mnisi, w procesji, udawali się do 
przeznaczonej do tego celu sali w Manpuku-ji. (...) Mistrz miał na sobie, na odzieniu klasztor-
nym, obszerną kesa z pomarańczowego jedwabiu, a w ręku trzymał, niczym berło, nyio-bo, krótki 
kij – oznakę godności i funkcji mistrza zen. Pochylał się w wielokrotnych pokłonach przed ołta-
rzem Buddy i śpiewał urywki sutr. 
Później siadał na krześle. A właściwie wstępował nań. Siadał bowiem w zazen, twarzą do oł-
tarza z Buddą, a przed nim ustawiano pulpit, na którym znajdował się tekst będący przedmiotem 
komentarza. Mnisi siedzieli na tatami po prawej, także w pozycji zazen. (...) 
I tak, Roshi Sengoku zakładał okulary i rozpoczynało się teishõ. Prawdę mówiąc w większo-
ści wypadków było to niezrozumiałe nawet dla wykształconych Japończyków. Nie chodziło tu 
o kazanie, lecz o surowy komentarz do tekstów dawnych mistrzów, najczęściej koanów. Teksty te 
są hermetyczne same w sobie, a teishõ, będąc jeszcze bardziej hermetyczne, nie miało na celu 
tłumaczenia ich, lecz wyzwolenie w słuchaczach intuicyjnego zrozumienia, bez odwoływania się 
do ich logicznego myślenia. W celu bowiem pokonania naszego dualistycznego, logicznego ro-
zumowania wszystkie metody są dobre: niezwykłość, zaskoczenie, paradoks”9. 
W tradycyjnych klasztorach zen teishõ, inaczej też nazywane koza, wygłaszane by-
ło codziennie. Jako podręcznika używało się którejkolwiek z ksiąg zen: Hekiganshu 
(zbiór stu koanów zaopatrzonych w komentarze, objaśnienia i ocenę), Mumonkan (to 
również zbiór koanów, których w sumie zawiera czterdzieści osiem, wraz ze specy-
                                                        
7 T. M e r t o n, Zen i ptaki żądzy, przełożył i przypisami opatrzył A. S z o s t k i e w i c z, Kraków 1995, 
s. 56–57. 
8 Buddyzm, op.cit., s. 234. 
9 C. D u r i x, Sto kluczy zen, przeł. P. I l u k o w i c z, Poznań 1999, s. 45–46.  
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ficznymi dla zen komentarzami), Rinzairoku (zbiór kazań albo inaczej maksym założy-
ciela sekty zen zwanej Rinzai), Kidoroku (obejmuje maksymy, kazania, wiersze i inne 
utwory, których autorem jest Xutang (Su-t’tang) żyjący za dynastii Sung czy Kwaian – 
kokugo (to opracowany przez Hakuina zbiór kazań Daito Kokushi i jego wierszowa-
nych komentarzy krytycznych do starych mistrzów) itd.10 
Oto przykład komentarza do dawnego poematu chińskiego mistrza zen na temat 
względności rzeczy, wygłoszonego przez Roshiego Sengoku: 
 
„Wędruję z pustymi rękami, lecz spójrzcie, 
Trzymam w nich łopatę; 
Idę piechotą, a przecież jadę na grzbiecie wołu; 
Kiedy przechodzę mostem, 
Oto nie woda płynie, ale most”11. 
 
„Nicość równa Całości, Całość równa Nicości. Nicość jest Wszystkim. Wszystko 
jest Nicością. Wdrażajmy się do poznawania niepojętego...”. 
Trwa to około godziny – jak wspomina Claude Durix – po czym mistrz Sengoku 
zdejmuje okulary, wyprostowuje nogi, schodzi z krzesła i zapala jeszcze kilka kadzideł 
przed posągiem Buddy, podczas gdy pozostali mnisi śpiewają Cztery Ślubowania. 
Teishõ zostało zakończone12. 
Jak widać, zarówno poemat, jak też komentarz do niego oparte są na paradoksach, 
wprowadzonych po to, aby wybić słuchacza z jego dotychczasowego, konceptualnego 
myślenia, opartego na logicznych regułach. Taki sposób prowadzenia dyskursu jest 
sposobem na pobudzenie intuicji i doprowadzenie do zapomnienia siebie, co w konse-
kwencji prowadzić może do wejścia na ścieżkę satori (oświecenia, przebudzenia). 
Rzeczywistość wyrażona poprzez strukturę paradoksu wywiera na słuchaczach szcze-
gólne wrażenie polegające na ponadracjonalnym zbliżeniu się do Rzeczywistości. Intu-
icja wówczas dotyka tajemnicy.  
Mistrz w taki sposób prowadzi wykład, aby stworzyć poczucie jedności i przyna-
leżności do tej samej rzeczywistości. Tworzy się przez to wspólna płaszczyzna poszu-
kiwania, wyrażona w słowach: „Wdrażajmy się do poznawania niepojętego...”. Tym 
samym Roshi zachęca uczniów do wysiłku i nieustannych poszukiwań przebudzenia, 
a jednocześnie poprzez użycie formy „my” nie wyróżnia się spośród swoich słuchaczy. 
Doskonalenie się na Drodze nie ma końca, również dla Nauczyciela. Wciąż pogłębia 
stopień przebudzenia. Jest to proces niemający końca. 
Poza tradycyjnymi klasztorami zen teishõ nie mają tak formalnego, rygorystyczne-
go charakteru. Ich przystępność i zrozumiałość z pewnością wiąże się z adaptacją tej 
duchowej praktyki na kontynentach poza Azją. Stąd forma wykładów brzmiąca mniej 
egzotycznie, bardziej skoncentrowana na rzeczywistym wyjaśnianiu podstaw buddy-
zmu zen. Oto fragment pierwszego przedstawionego w Polsce teishõ Rosiego Philipa 
Kapleau, wygłoszonego przed ceremonią przyjęcia wskazań: 
„Zanim rozpoczniemy ceremonię dziukaj, objaśnię znaczenie aktu przyjęcia wskazań. Wła-
ściwie w sytuacji idealnej to teisio mogłoby i powinno trwać przez cały tydzień – tyle można 
                                                        
10 Zob. D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, przełożyli M. i A. G r a b o w s c y, Warszawa 
1992, s. 137. 
11 Słynna gatha napisana przez Fudaishi (Szan-hui), 497–569 n.e. 
12 C. D u r i x, op.cit., s. 46. 
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i należałoby powiedzieć o tych, jak je nazywamy, szesnastu wskazaniach. Ale niestety, ponieważ 
czas tutaj mamy ograniczony, musimy spróbować skondensować te niezwykle ważne informacje 
dotyczące wskazań, abyście wiedzieli, dlaczego je przyjmujecie i jakie jest ich znaczenie w wa-
szym życiu. (...) Pierwsze trzy z tych szesnastu wskazań nazywane są Trzema Schronieniami. Po-
kłada się tutaj ufność w Buddzie, Dharmie (która jest nauką Buddy i prawem wszechświata) 
i Sandze (czyli grupie ludzi, którzy praktykują Dharmę). (...) 
Ta ceremonia pochodzi z czasów samego Buddy, tzn. liczy sobie dwa i pół tysiąca lat. Prze-
trwała wszystkie te wieki, będąc przekazywana z pokolenia na pokolenie przez mistrzów zen, po-
nieważ stanowi ona podstawę naszego duchowego treningu”13. 
Jakże inny jest ten wykład od komentarza Roshiego Sengoku. Zasadniczo różni się 
też miejscem, gdyż został zaprezentowany w miejscu świeckim, nie świątynnym 
i słuchaczami, do których jest skierowany (adepci zen, ludzie świeccy, nie zaś mnisi). 
Cel przekazu podporządkowany jest podstawowej funkcji poznawczej. Wyróżnia go 
szereg informacji na temat tego, czym jest ceremonia Jukai, inaczej przyjęcie buddyj-
skich wskazań, skąd pochodzi, jaki jest jej cel oraz podstawowe przesłanie. Całość 
wykładu prowadzona jest w formie wyjaśniającej. Niemal codziennie teishõ wygłasza-
ne jest w czasie trwania intensywnych okresów praktyki medytacyjnej w odosobnieniu, 
zwanej z japońskiego seshin. Wtenczas ma mobilizować uczniów do zintensyfikowa-
nia wysiłków praktyki. 
Mowa dharmy 
Mowa dharmy, podobnie jak teishõ, jest swego rodzaju wykładem, komentarzem 
wygłaszanym przez nauczyciela zen do swych uczniów. Zasadniczo obie formy wy-
kładów nie różnią się wieloma szczegółami między sobą, w buddyzmie zen używane 
są one niekiedy wymiennie. Teishõ poprzez nazwę wprost nawiązuje do dawnej trady-
cji klasztornej buddyzmu zen, natomiast mowa dharmy jest terminem współczesnym 
powstałym na gruncie zaszczepienia zen na kontynencie Ameryki czy też Europy. 
Mowa wydaje się terminem bardziej swobodnym, luźniejszym, mniej formalnym. I tak 
właśnie, Mowami Dharmy14, został zatytułowany zbiór tłumaczonych tekstów Roshie-
go Shunryu Suzukiego, Roshiego Jakusho Kwonga, Roshiego Uchiyamy i innych. 
Zawarte w tym zbiorze mowy bardzo często odwołują się do zbioru tekstów zawartych 
w Shōbōgenzō Zuimonki Dõgena (1200–1253) – japońskiego mistrza zen, założyciela 
tak zwanej szkoły soto, inaczej nazywanej szkołą „Cichej Iluminacji”, kładącej nacisk 
na praktykę shikantaza, to znaczy „samo siedzenie”. Większość mów dharmy wygło-
szonych jest właśnie przez mistrzów zen soto i kierowane są one najczęściej do świec-
kich uczniów zen. Pokazują uczuciowy i fizyczny klimat niezbędny do uwieńczenia 
sukcesem dążeń osób poszukujących dharmy. Wiele w nich słów zachęty, aby rozwi-
nąć w sobie umysł poszukujący Drogi. Wielki nacisk położono na zasadę, że „praktyka 
i oświecenie są jednym” i ważne jest, aby wprowadzić je w życie codzienne. 
                                                        
13 Teishõ Rosiego Philipa Kapleau [w:] Droga zen, Warszawa 1990, nr 3, s. 7–8.  
14 Mowy Dharmy, Buddyjska Wspólnota Zen Kannon, Warszawa 1999. 
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Na przykład w mowach dharmy Roshiego Jakusho Kwonga wielokrotnie występują 
powtórzenia. Można przypuszczać, że ten rodzaj retorycznego zabiegu został wprowa-
dzony po to, aby wywrzeć wpływ na umysły słuchaczy. Mowy Roshiego Kwonga 
charakteryzują się różnicą poziomów poszczególnych wykładów, czasami jest nauczy-
cielem nowych adeptów zen, jego podejście do tematu jest zatem proste i wyjaśniające 
wymagania stawiane praktykującym. Tłumaczy w nich różne pojęcia zen, stara się 
oddać ich pierwotny, wynikający z etymologii słowa sens: 
„Przechodząc do słów: Dziu (Ju) znaczy otrzymywać i jak tłumaczyłem to poprzednio: i skła-
da się z trzech kresek – jedna tu, druga tam i jeszcze jedna po lewej stronie. Dwie kreski po pra-
wej stronie to dawanie, dawanie czegoś. (...) 
Tak więc przyjąć Jukai znaczy otrzymać”15.  
Czasami zaś występuje jako doświadczony Mistrz zen, który przekroczył dualizm 
świata i który przemawia z poziomu swej doskonałości. 
Niemalże każda z mów Roshiego Kwonga oparta jest na przywołaniu wybranej 
anegdoty czy też przypowieści zen. Dzięki temu udaje się pokonać barierę czasu 
i kultury, a wskazać na uniwersalność, żywość nauk Buddy, ukazać ich ponadczaso-
wość. Tego typu historie stają się parabolą łączącą przeszłość z teraźniejszością, 
uświadamiają słuchaczom bliskość ich własnego życia z postaciami owych przypowie-
ści. W końcu to w nich kryje się ziarno mądrości. Równie często przywołuje postaci ze 
współczesnego świata zen: 
„Jak wielu z was wie, wróciłem z sesshin Zen Soto Sziu. Trwało to dwa tygodnie i było fi-
nansowane z Japonii. (...) Więc było to bardzo znaczące spotkanie. Uczestniczyło ponad 20 nau-
czycieli z całego świata. (...) 
Kiedyś podczas odwiedzin u Roshiego Katagiri byłem w jego sypialni i spojrzałem na zdjęcie 
na jego biurku i to był Roshi Haszimoto. Bardzo silna twarz, bardzo silna, ale miękka. 
Więc myślę o tym, jak o... i również Roshi Narazaki jest z tej linii. I te cztery aspekty, różne 
twarze czy różne sposoby widzenia tego, kim naprawdę jesteś. Masz te cztery za każdym razem, 
gdy mamy mowę lub studiujemy teksty; to nie jest o kimś innym, ale właśnie o twojej naturze”16.  
Rozpoczynając mowy, niekiedy zwraca się do swych uczniów słowami: „buddowie, 
bodhisattwowie...”. W ten sposób nie umniejsza znaczenia tych terminów, lecz apeluje 
do wrodzonej natury buddy czy bodhisattwy w każdym z uczniów..., w każdym czło-
wieku.  
Każde z teishõ i każda z mów dharmy, choć na podstawowym poziomie traktują 
o tej samej rzeczywistości duchowej, to jednak na poziomie podstawowego przekazu 
zawierają pewne cechy indywidualne, charakterystyczne dla wrażliwości danego nau-
czyciela. I tak mowy Roshiego Kwonga nie tyle wyróżniają się surowością i konkre-
tem, raczej są to teksty o wysoce abstrakcyjnych cechach. Są poetyckie i metaforyczne, 
wystarczy przywołać już ich same tytuły, takie jak: Wiersz o kwiatach śliwy, Nie idź 
daremnie w blasku słońca czy w cieniu, Liście opadają, czy też Drewno opałowe 
i popiół. Mowy te odbijają dawne powiązania zenu ze sztuką. A oto Wiersz o kwiatach 
śliwy napisany przez Tendõ Nyojõ, znajdujący się w książce Księżyc w kropli rosy: 
 
 
                                                        
15 Ibidem, 53–54. 
16 Ibidem, s. 47–48. 
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„Serce zimy zabiło w Tien Tong. 
Stara śliwa ugięta i sucha. 
I nagle, otwiera się kwiat, 
Dwa, trzy, cztery, pięć kwiatów. 
Niezliczone kwiaty. Nie dumne ze swej czystości. 
Nie czują dumy z zapachu. 
Rozpościera się, przychodzi wiosna. 
Wieje przez trawy i drzewa. 
Pozbawia włosów głowę mnicha w połatanej szacie. 
Wiruje, zmienia się w wiatr, 
Dziki deszcz, sypiący śnieg, przez cały świat. 
Stara śliwa jest bez granic. 
Ostre zimno wyciera nos”17.  
 
Komentarze do tego wiersza, wers po wersie, same przeradzają się w dzieło sztuki. 
Usychające drzewo śliwy jest metaforą ludzkiej egzystencji: 
„Istota kwiatów śliwy przetrwała wszystkie rodzaje warunków, wszystkie typy pogody. Po 
prostu stoi poza tym. Zgadza się na »wiatr, dziki deszcz, śnieg« jako na różnorodne okoliczności 
życia. (...) 
Tylko jeden kwiat śliwy oznacza wiosnę. Zawsze jestem zdziwiony tutaj w Sonoma Mounta-
in. To już nasza siedemnasta pora roku. Za każdym razem: mimoza – po niej – kwiat śliwy, lecz 
to wciąż nie wiosna według kalendarza. I wewnątrz niewielkiej szczeliny w górze kwiat śliwy 
rozkwita jak klejnot. Dla kogo? Kwitnie nawet w pobliżu szyn kolejowych. Dla kogo? Wokół 
drzewa tak właśnie jest „ugięte i suche”. Wiosna w zimie i wiosna jesienią. Wiosna latem. Wio-
sna na wiosnę. To wykracza poza ograniczone ludzkie myślenie i dlatego wieje poprzez trawy. 
Najpokorniejsza rzecz wieje poprzez olbrzymie drzewa. (...) 
Opadające płatki kwiatów śliwy wyglądają jak śnieg, który pokrywa całą ziemię. Stara śliwa 
jest bez granic, jest nieskończona, dotyka wszystkiego”18.  
Mowy dharmy Roshiego Jakusho Kwonga oparte są również na szczególnego ro-
dzaju gestach, będących żywą manifestacją przebudzonej dharmy. Gest czy też pauza 
milczenia stają się swoistym pozawerbalnym językiem. Owe gesty, wśród których 
pojawia się w nieoczekiwanym momencie uderzenie kijem nyio-bo w podłogę – często 
wskazujące na przecięcie rozróżniającego, myślącego umysłu, wachlowanie liściem 
wachlarza czy podniesienie szklanki wody do ust i skosztowanie jej – wskazują na 
żywą obecność w „tu i teraz”. I wtenczas, by ją okazać, nie potrzeba słów. Dharma 
właśnie została zamanifestowana: 
„Ogłoszone jest »Przodek – Budda zaistniał na tej ziemi«. 
Zwykliśmy opierać się na tej (uderzenie kijem) proklamacji. (Uderzenie) znaczy, że Budda 
jest tutaj. Oto, aż dziś, około 91 pokoleń, odkąd Budda przybył do tego świata. To, co jest przeka-
zywane poprzez całą linię przekazu, to właśnie stara śliwa. Kwiat starej śliwy jest znaczeniem te-
go całego przekazu z pokolenia na pokolenie, poprzez 91 pokoleń. A wszystko to dzięki pojawie-
niu się kwiatu śliwy”19. 
 
                                                        
17 Ibidem, s. 33–34. 
18 Ibidem, s. 34. 
19 Ibidem, s. 35. 
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Tego typu gesty należące również do retorycznych cech wypowiedzi usilnie przy-
wołują jedną z historycznych legend. Według niej, kiedy Budda Śakjamuni, będąc 
u schyłku swego życia, siedział otoczony uczniami, Ananda, jego ulubiony uczeń, 
zwrócił się do niego tymi słowami: 
„Mistrzu, oto od lat z uwagą śledzimy twe nauki. Czy możesz nam teraz powiedzieć, co jest 
istotą twej doktryny? 
Wszyscy oczekiwali na odpowiedź. Budda, nie mówiąc ani jednego słowa, wziął do ręki 
kwiat i przybliżył go do twarzy, uśmiechając się tajemniczo.  
Tylko jeden uczeń, Mahakaśjapa, pojął instynktownie sens tej niemej odpowiedzi i tak został 
pierwszym patriarchą zen”20.  
Oto najgłębsze nauki zostały zamanifestowane, a nikt poza Mahakaśjapą tego nie 
zauważył. Wszyscy czekali na słowa, tymczasem prawda wyrażona została poza nimi. 
Sam rdzeń buddyzmu zaistniał w spontanicznym akcie, poza dyskursywnym myśle-
niem, pozostawiając na boku oczekiwania oraz wartościowanie.  
Mondo 
Mondo – termin japoński, dosłownie znaczy „pytanie i odpowiadanie”21. Oznacza 
unikalny typ dialogu zen pomiędzy mistrzem i uczniem, w trakcie którego uczeń zada-
je głęboko nurtujące go pytanie dotyczące buddyzmu, a mistrz, okrążając dziedzinę 
teorii i logiki, odpowiada w taki sposób, że powoduje reakcję z najgłębszych pozio-
mów intuicyjnego umysłu ucznia22. Mistrz stawia pytania, to znowu uczeń pyta mi-
strza.  
Niekiedy porównuje się mondo do „pojedynku dharmy” (jap. Hossen). Często 
w mondo przeradza się osobiste spotkanie nauczyciela i ucznia w czasie tak zwanego 
dokusan: 
„Warunki są takie, jakie są niezbędne dla każdego rodzaju dialogu: zupełna szczerość i cał-
kowite zaufanie do nauk mistrza. Mniej ceremonialne i mniej uroczyste od innych form rozmów, 
takich jak dokusan lub sanzen, mondo jest jedną z najstarszych metod nauczania stosowaną przez 
mistrzów zen. Cel jest zawsze ten sam: obudzenie w uczniu intuicyjnych zdolności, spowodowa-
nie, aby uzyskał on świadomość prawdziwej rzeczywistości świata i swej tożsamości z »własną- 
-naturą-Buddy«”23.  
Wracając do historii zen w Chinach, mondo, które z czasem stały się zbyt doktry-
nerskie, przerodziły się w inną formę dialogu nazywaną kōan (to japońskie słowo, 
pochodzi zaś z chińskiego terminu gongan, koreańskiego kong’an, pierwotnie i do-
słownie oznaczającego przypadek, czyli prawny precedens)24. Koany są często kla-
                                                        
20 C. D u r i x, op.cit., s. 21. 
21 Ibidem, s. 95. 
22 P. K a p l e a u, op.cit., s. 318–319.  
23 C. D u r i x, op.cit., s. 163. 
24 Zob. A. K u i k-K a l i n o w s k a, D. K a l i n o w s k i, Bezbramna brama, czyli koany zen [w:] Droga 
na Wschód. Polskie inspiracje orientalne. Materiały z forum dyskusyjnego, red. i wstęp D. K a l i n o w -
s k i e g o, Słupsk 2000, s. 137. 
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sycznymi mondo z przeszłości, lecz odpowiedzi na nie są odkładane w czasie, aż uczeń 
je dokładnie „rozpozna”. Innymi słowy: sformułowania zawarte w koanach mówią 
tylko o okolicznościach, które wywołały przebudzenie, a nie o latach uporczywych  
i gorliwych poszukiwań prawdy, doprowadzających do tego wieńczącego doświadcze-
nia. Intrygujące słowa, którymi kończy się wiele koanów lub mondo: „W tym momen-
cie mnich nagle doznał oświecenia” czy „Wówczas otworzyło się oko Umysłu mni-
cha”, są w rezultacie owocem długiej praktyki zazen i wielu dokusan z mistrzem. Do-
wodem przebudzenia ucznia jest zdolność do natychmiastowego, „żywego” odpowia-
dania na pytania, które wymagają zademonstrowania ducha koanu w określony sposób. 
A oto jeden z koanów Nansen zabija kota: 
„Pewnego razu mnisi ze wschodniej i zachodniej części klasztoru spierali się o kota. Podno-
sząc zwierzę do góry, Nansen rzekł: 
– Mnisi, jeśli potraficie znaleźć właściwe słowo, oszczędzę kota, jeśli nie, zabiję go! 
Nikt nie potrafił odpowiedzieć i ostatecznie kot został zabity. 
Wieczorem, kiedy wrócił Joshu, Nansen opowiedział mu, co się wydarzyło. Wtedy Joshu 
zdjął sandały, położył je sobie na głowę i wyszedł. 
– Gdybyś tam był – powiedział Nansen – oszczędziłbym kota”25. 
Koan istnieje w wyjątkowym artystycznym otoczeniu. Już w warstwie literackiej 
widać, że koan to szczególnego typu teatr. Oto przed nami scena krótka, ale wybitnie 
dramatyczna. Otoczenie i przestrzeń ledwo zarysowane, absolutnie niezbędne przed-
mioty i najważniejsze: opozycyjnie względem siebie ustawieni bohaterzy zdarzenia. 
Obydwie strony reprezentują jakiś duchowy stan czy kondycję. Ich słowa są mocne, 
niekiedy nawet dosadne. Sytuacja staje się przez to napięta, jakby chodziło tu o czyjeś 
życie lub śmierć. Nie na darmo bowiem bardzo często koan wynika z pojedynku dhar-
my. Toczy się bowiem walka, lecz nie fizyczna, nie intelektualna, a duchowa. Jest to 
walka o absolutną prawdę, pełna zamaszystych gestów, drastycznych czynów, krzyku 
i jeszcze „głośniejszego” milczenia. Uczeń potulnie lub bezczelnie zapytuje o najpier-
wotniejsze prawa, mistrz je manifestuje, zaś czytelnik koanu wszystko z dystansu 
ogląda jak jeszcze jedną anegdotę. 
Bywa jednak odwrotnie, kiedy koanu nie odbiera się już na poziomie literatury, a na 
poziomie duchowego treningu. Wówczas to w procesie otwierania się adepta na rze-
czywistość sakralną, mistrz jako duchowa akuszerka, próbuje stworzyć odpowiednie 
warunki do „urodzenia się” prawdy ucznia. Jedną z metod takiej samorealizacji jest 
właśnie zadanie rozwiązania koanu uczniowi i żądanie od niego natychmiastowej od-
powiedzi. Mistrz sprawdza wówczas głębokość i celność rozumienia ucznia. Nie ist-
nieje jednak jedna odpowiedź na ten sam koan. Każdego dnia odpowiedź może być 
inna, ponieważ uczeń nie powinien przywiązywać się do jednej tylko wersji prawdy26. 
Poza tym nie o intelektualne znaczenie chodzi; wszak rzeczywistość w buddyjskim 
rozumieniu nie ma stałej, niezmiennej postaci, a raczej przypomina rodzącą się i umie-
rającą aktywność, dynamiczną energię tathagathy, czyli „takości”. Idzie więc o wyra-
żenie czystej formy bycia, bycia świadomego27. 
 
                                                        
25 Mumonkan, przeł. i glosariuszem opatrzył J. J a s t r z ę b s k i, Wrocław 1993, s. 32. 
26 Zob. A. K u i k-K a l i n o w s k a, D. K a l i n o w s k i, op.cit., s. 135–142. 
27 P. K a p l e a u, Twarzą w twarz z rośim, Warszawa–Katowice–Bielsko-Biała 1987, s. 12–15 i nn. 
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Powracając do mondo, sposoby jego wyrażania są specyficzne dla zen: pozorna 
bezsensowność wypowiedzi, powtarzanie, chwile ciszy, gesty, uderzenia kijem, gry 
słów, wykpiwanie logicznego rozumowania. Oglądane z zewnątrz mogą wydawać się 
jałowe i absurdalne. To właśnie powoduje, że nazywane są „okrzykami wydawanymi 
przez idiotów gwałtownie wyrwanych z transu” (Wiegor)28. Ale nie idzie tu o lotne 
w sensie rozumowania pytania i odpowiedzi. Tu musi się zdarzyć coś więcej, coś, co 
wyrywa ucznia z dotychczasowego sposobu widzenia i pcha go w głębsze obszary 
jaźni. Bystry Nauczyciel nie zawaha się przed żadnym ruchem, nie wyłączając z nich 
nawet uderzeń. Wszystko to po to, aby pomóc uczniowi. Mimo wszystko wrażeniem, 
które przeważa w udanych mondo, jest szczerość i spontaniczność rozmówców. 
I oczywiście wzajemna otwartość i zaufanie, nawet gdy rozmowa przybiera brutalny 
charakter:  
„Iun-Men pyta mnicha: 
– Skąd przychodzisz? 
– Z Kia-Tu. 
– Gdzie spędziłeś lato? 
– W Pao-Tseu. 
– Kiedy tu przybyłeś? 
– 25 sierpnia. 
– Będę łaskaw nie wlepić ci trzydziestu uderzeń kijem, na które zasługujesz! 
Mnich zastanowił się i nazajutrz wrócił do Iun-Mena. 
– Wczoraj oszczędziłeś mi trzydziestu uderzeń kijem, lecz nie mogę dojść, w czym zawiniłem. 
– Wielki worku gówna – powiedział Iun-Men – wałęsasz się z lewa na prawo, nie wiedząc 
dokąd idziesz! 
W tym momencie mnich doznał oświecenia”29. 
Mondo nie jest monologiem, dialogiem głuchych, lecz przeciwnie – ciągłym od-
krywaniem nowego świata, człowieka wewnętrznego, człowieka całkowitego30. 
 
 
TEISHÕ, THE LANGUAGE OF DHARMA AND MONDO. THE PROBLEMS 
OF GENRE AND STYLE 
Su mmary  
The article is associated with the problems of Zen Buddhism, in which the imparting of the indi-
vidual experience of insight (satori) to other people, is looked upon as a specific kind of paradox. The 
above tension occurs most frequently in the case of a relation between master and pupil, although this 
phenomenon relates to a wider category of expressing the inexpressible – namely the mystical experi-
ence. One of the means of expression of the Buddhist thought is Teishõ which is a kind of commenta-
ry to the Sutras, delivered by a master of Zen. Yet, the above commentary reveals more than merely 
intellectual understanding; for it constitutes an extra-discursive, extra-scholarly activity of reawake-
ned awareness.  
                                                        
28 C. D u r i x, op.cit., s. 166. 
29 Ibidem. 
30 Ibidem, s. 168. 
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The language of Dharma is a form which is least restricted by the necessity to comment on or ex-
plain the classical works of Buddhism. Regardless of whether a given passage refers to religious or 
everyday lay reality, it always contains a religious atmosphere of revealing the Truth. 
The third of the discussed forms, Mondo, denotes the concept of “asking and answering”. It signi-
fies a unique type of Zen dialogue which takes place between master and pupil; during this dialogue, 
the pupil asks a question concerning Buddhism that deeply disturbs him, while the master, circumven-
ting the sphere of theory and logic, replies in such a way that he triggers off a reaction from the dee-
pest layers of the pupil’s intuitive cognition. 
All of the above forms of expression-manifestation may be treated as specific rhetorical acts 
which have their persuasive, ideological and pragmatic objectives that do not at all deprive them of 
the perspective characteristic of truly spiritual and religious writings. 
Tłum. Piotr Mizia 
